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LE CERF CHASSEUR ET LE MAÏS AGRICULTEUR : 
L'IDENTITÉ DES DIVINITÉS DANS LES MITOTES NA YERI 
Margarita VALDOVINOS * 
Cet article montre comment se constitue l'identité des divinités nàyeri au cours des 
cérémottics agricoles nommées mitote. Après l'analyse des charges rituell es censées 
personnifier les divinités et des li ens existant entre clics, seront abordés d'autres élé-
ments qui, souvent écartés de la réflexion sur les représentations des divinités, s'avèrent 
être également des composants essentiels : les objets et les chants. À partir des actions et 
des rô les assumés par les personnifications des divi nités, il s'agit ici de dégager la 
complexité de leur présence dans le rituel et les effets que cela entraîne chez les 
exécutants du 111itote. [Mots-clés: rituel, Cora (Nâyeri), charges rituell es, maïs, cerf, 
agriculture, chasse, divinités, identité, Nayarit.] 
Tite /11111ti11g deer and the agric11lt11ralist 111aize. The deities' identity in the nayeri's mitote. 
This article shows how the identit y of the nayeri deiti es is constructed within the 
agricultural cerernonies named 111itote. After analyzing the ritual cargos uscd to perso-
nify the dcities and the lies between them, titis study will approach other elements 
normally led aside but that scem to beessential: objccts and chants. Through the actions 
and rotes played by the deities' personifications we will try to defin e the complexity of 
their presence a long the ritual and the eftèct that it has on the executants of the 111itote. 
(Key words : ritual, Cora (Nâyeri), ritual cargo, maize, deer, agriculture, hunting, 
dcities, idcntity, Nayarit.] 
El 1·e1wdo cazador y el 111aiz agric11lto1: La identidad de las deidades en los mito te 11ayeri. 
Este articulo muestra como se constituye la identidad de las deidades miyeri à través de 
las ceremonias agri colas llamadas mitote. Luego de anali zar los cargos ritualcs desti-
nados a pcrsonifi car a las deidades y de los lazos que se establecen entre ellas, este 
trabajo aborda otros elementos que, aunque descartados comimmcntc de la reftexion 
sobre las representaciones de las deidades, parecen ser también componentes esenciales: 
los objet os y los cantos. A partir de las accioncs y de los rotes asumidos por las distintas 
personifi caciones de las deidades, se intentarâ definir la complejidad de su prcsencia en 
el ritual y los efectos que genera en los cjecutantes del mitote. [Palabras claves : ritual, 
coras (nâyeri), cargos rituales, maiz, venado, agricultura, caza , deidadcs, identidad, 
Nayarit.] 
* Doctorante, Université de Paris X-Nanterre/Laboratoire d'ethnologie et sociologie comparative, 
Maison René-Ginouvès (Archéologie et ethnologie), 21 allée de l'université, 92023 Nanterre cedex 
[margarita_valdovinos@hotmail.com]. 
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INTRODUCTION 
Chez les Nayeri ou Cora de l'ouest du M exique 1, la chasse est une activité 
fortement valorisée même si la proie par excellence, le cerf à queue blanche 
(Odocoileus 1•irgi11ia1111s), se fait de plus en plus rare. En tout cas, la mythologie 
conune le rituel témoigne de l'importance accordée à cette activité et au cervidé. 
L a manifestation la plus frappante de celle-là en est le rituel nommé 111itote 2, dont 
la célébration recommande la chasse au cerf et où l'action rituelle la met en scène. 
Dans ce contexte, la chasse et le cerf sont traités en parallèle à l'agriculture et au 
maïs 3. Ce parallélisme invite l'ethnologue à analyser en même temps l'utili sation 
de ces deux éléments (cerf et maïs) et le processus de leur obtention dans la 
construction de l' identité des divinités qui leur sont associées. 
Dans les pages qui suivent, il s'agira de considérer les divinités comme la 
superpositi on de diverses présences qui apparaissent simultanément dans les 
actions rituelles. En effet, leur identité, telle qu'elle se construit au cours du 
111itote, résulte de l' interaction de leurs différentes composantes. Si les images du 
cerf cl du maïs contribuent à marquer l' identité complexe des divinités, les 
processus (la chasse et l'agriculture) par lesquels les Nayeri les obtiennent le sont 
également. En conséquence, les figures des agents humains, qui apparaissent 
comme les acteurs de la chasse, de l'agriculture et des processus culinaires, 
interviennent aussi dans la construction identitaire des divinités. 
Afin d'analyser de quelle manière les Nayeri donnent à voir leurs divinités au 
cours d 'un mitote, il est indispensable d 'accorder une attention particulière à 
l' utili sation des charges rituelles dont le but explicite est de personnifier les entités 
qui apparaissent comme composants des divinités. Toutefois, il convient d 'accor-
der une attention égale au rôle joué par d'autres éléments dans la représentation 
des divinités : les objets rituels et les chants. 
L ES MITOTE Ni\ YERI 
Les mitote sont des rituels qui ont pour objet privilégié la culture du maïs. li s 
ont li eu trois fois par an en coïncidence avec les moments importants du cycle 
agricole : les semailles Guin), la récolte (octobre) et le stockage des grains Gan-
vier). Ces rituels sont célébrés par chaque communauté 4, mais également pa r 
certains groupes cognatiques qui ont hérité cette tradition de leurs ancêtres 5. 
Chaque mitote dure entre trois et cinq jours pendant lesquels ont lieu un certain 
nombre de préparatifs: aménagement de l'espace rituel, élaboration du repas qui 
sera consommé et obtention d'objets considérés comme indispensables pour 
l'exécution du rituel. Les activités des participants se concentrent progressive-
ment sur le terrain désigné pour le rituel,jusqu'à la veille du dernier jour, moment 
à partir duquel plus personne ne quitte l'endroit jusqu'à la fin du mitote. 
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Après le coucher de soleil de la dernière nuit, le chanteur prend place face à 
l'autel, situé toujours à l'est de l'espace rituel. Il install e son a rc musical ( t1111{1111i) 
devant lui et se met à jouer et à chanter. Les paroles de sou chant incitent les 
participants à danser autour du feu, placé au centre du terrain, en suivant le sens 
contraire des a iguill es d 'une montre. Les chants el la danse sont exécutés durant 
toute la nuit cl ne s'arrêtent qu'au moment où le soleil atteint le zénith. Cette 
pause permet a ux participants de partager un repas. Les chants el la danse 
reprennent ensuite jusqu'au soir 6. 
Pendant cette phase, les participants exécutent des pas de danse el des gestes 
qui permettent cl'iclcntificr les thèmes développés par le chanteur 7. La relation 
qu'entretient la célébration des 111itote avec le calendrier agricole conduit à 
privil égier les références à la culture du maïs. Toutefois, le thème de la chasse au 
cerf y apparaît également 8. Chaque chant sert de guide pour les participants du 
rituel qui, selon leurs cha rges, sont invités à manipuler des objets et à les déplacer 
à travers le circuit de la danse. 
La mise en place de chaque mitote requiert un minimum de participants. Ce 
groupe, qui comprend entre huit et quinze personnes, correspond aux détenteurs 
des charges rituelles : le maître de cérémonie el le responsable de l'espace rituel 
( pri11cipales), le chanteur et un groupe de jeunes individus qui assument des 
charges rituell es liées à la personnification des divinités. Ce dernier groupe se 
rassemble autour de deux personnages centraux correspondant à deux divinités : 
Talu\, « Notre Frère Aîné », el Tatyi, « Notre M ère » 9. 
LA PEnSONNIFICAT ION DES DrVINITÉS 
Dans le 111itote, les jeunes détenteurs de charges apparaissent comme des 
personnifications de certaines divinités nayeri souvent présentes dans les récits 
mythologiques. Leurs charges, dont il s sont responsables pendant cinq a ns, sont 
réparties dans cieux sous-groupes, l' un féminin el l'autre masculin . À l' intérieur 
de chacun de ces sous-groupes, il existe trois échelons que les détenteurs occupent 
successivement, de sorte que tout participant reste attaché à une responsabilité 
rituell e pendant quinze ans (Figure l ) io. 
Dénominatif Âge des participants Participants nrnsculins Participants féminins 
«enfants» S à 10 ans Ha'atsikan Teih 
«auxiliaires» IOà ISans Ha'atsikan lï baii'e Tcih lï baii·e 
« jeunes» 1 S ù 20 ans Narï Kùhkamua 
f 1G. 1 - Les charges rituell es d11111itote. 
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Les« e11fa111s » du mitote 
Le premier échelon de charges est assumé par deux enfants d'envi ron cinq ans. 
Un garçon devient Ha'atsikan, identifié à Taha, «Notre Frère Aîné», et lié au 
cerf. De son côté, une fill ette assume le rôle de Teih, synonyme de Tatyi, « Notre 
Mère », divinité proche du maïs. Il s sont choisis parmi les enfants conformément 
aux rêves du principal. Durant les cinq ans que dure leur charge, les autres 
participants du rituel utili sent Ha'atsikan et Teih conune des termes de référence 
et d'adressent à ces enfants, surtout au cours des conversations concernant la 
célébration des mitote. 
Une fois qu'ils reçoivent leurs charges, ces enfants doivent se présenter à tout 
mitole, ainsi qu'à d'autres cérémonies du cycle rituel célébrées au cours des cinq 
années suivantes. Pendant leur participation, il s sont habillés la plupart du temps 
avec les éléments attribués à chacune des divinités qu'il s sont censés personnifier. 
Le garçon porte sur chaque côté de la tête des bft tons à plumes en forme de bois 
de cerf, sur les tibias des hochets produisant un bruit semblable à « celui que font 
les cerfs dans la forêt », un bandeau sur le front qui protège une couronne de 
plumes de perroquet et des lanières qu'il porte en bandoulière, généralement 
accompagnées d 'un carquois. La fill ette arbore des vêtements blancs et des 
colli ers fabriqués avec des grains variés. Elle porte sur la tête un foulard blanc 
recouvert de rosettes de rubans de diflërentes couleurs «comme les fl eurs qui 
décorent le maïs » (Figures 2 et 3). 
Les « auxiliaires» 
Les charges d'« auxili aires» sont attribuées à ceux qui ont accompli les 
charges d'« enfants» quand ils atteignent une dizaine d'années 11 . Ces charges 
exigent une connaissance plus pointue des actions rituell es car lem rôle est de 
guider les déplacements des « enfants» dans l'espace rit uel et de les remplacer 
dans les actions compliquées ou rapides, surtout quand elles impliquent la 
manipulation d'objets. Cette expérience est acquise par leurs porteurs justement 
grâce à leur participation antéricme en tant qu'« enfants». 
Les « auxili aires» ne por tent pas de costume spécifique. Toutefois, l'étroite 
relation qu'ils entretiennent avec les «enfants» au coms des actions rituell es 
témoigne de leur proximité. En effet,« auxiliaires» et « enfants » de chaque sexe 
apparaisent toujours côte à côte, ce qui conduit à les percevoir comme des 
personnages dédoublés. La fusion de leurs identités est mise en valeur clans les 
chants, où leurs noms sont souvent utili sés comme des synonymes. 
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F1G. 2 - Ha'atiskan regarde les danses (cliché 
Valdovinos). 
Les« jeunes» du mitote 
Fm. 3 - Tcih reçoit le maïs (cli ché Valdovinos). 
Ces charges sont assumées par un couple d'enfants, une foi s accomplies les 
charges cl'« auxiliaires», c'est-à-dire vers l'âge de quinze ans. Les «jeunes», 
ayant acquis une connaissance approfondie de l'action rituelle grâce à leur 
participation en tant qu'« enfants», puis comme «auxili aires», accèdent à un 
nouveau statut leur permettant de se déplacer plus librement clans l'espace rituel 
et de prendre en charge d'autres actions. Cette fois, la jeune fill e représente 
Kùhkamua, qui entretient le feu de la cuisine rituell e et assume la préparation du 
maïs. De son côté, le jeune homme représente Narï, le gardien du feu central qui 
s'occupe aussi de la préparation culinaire du cerf chassé. 
Les personnages joués par les «jeunes » possèdent certains attributs vesti-
mentaires mais, à la différence des« enfants», il s ne les utili sent que durant des 
moments particuliers du rituel. Quand la situation l'exige, Narï porte des bâtons 
à prières derrière les oreilles imitant les bois d'un cerf, une couronne de plumes de 
perroquet el des hochets attachés aux jambes ; il tient entre ses mains, placées 
derrière son clos, un bâton décoré avec la queue d'un cerf à queue blanche. De son 
côté, quand Kùhkamua est invitée à manipuler le maïs, ell e porte une couronne de 
fleurs et un bâton à prières derrière la tête. Elle tient alors dans chaque main uu 
petit bouquet de fl eurs qu'elle agite durant sa danse. 
235 
JOURNAL DE LA SOCl.ÉTÉ DES AMÉRICANISTES Vol. 94-1, 2008 
Dans le cas des« enfants» et dans celui des« jeunes », la personnification des 
divinités est en grande partie exprimée par l'utili sation de costumes rituels et 
l'attribution de noms propres. Les« auxiliaires» se situent sur une sorte d'éche-
lon de passage ntre la charge des «enfants », avec laquelle ils s'identifi ent par 
leur nom, et la charge des « jeunes », dont les détenteurs peuvent, comme eux, 
manipuler certains objets rituels et traverser l'espace afin d'accomplir les tâches 
qui leur sont désignées. La position transitoire des charges d'« auxiliaires» 
manifeste un principe qui semble constitutif de l' identité des divinités nâyeri, 
combinant des éléments appartenant à diftërentes composantes, en l'occurrence 
l'identité des« enfants »et le dynamisme des« jeunes». 
LA l\USE EN SCÈNE DES DIVLNITÉS 
Dans l'action rituelle, les fonctions des porteurs de charges de chaque niveau 
(«enfants», «auxiliaires», «jeunes») répondent à des principes d'ordre diftë-
rent, tout en étant complémentaires. Cette complémentarité invite à analyser en 
détail le mode d'action li é à chacune des charges. 
Avant de continuer, il convient de revenir sur un point. En plus des personni-
fications assumées par les porteurs des charges, il est possible d'observer au cours 
de l'action rituelle une autre manifestation de la présence des divinités, par 
l' intermédiaire des éléments alimentaires qui leur sont étroitement liés : tandis 
qu'un cerf spécialement chassé pour l'occasion apparaît comme un composant 
de Talut, une botte d 'épis de maïs est considérée comme étant partie de Tatyi. 
La présence de ces éléments ne doit pas simplement renvoyer à l' image des 
divinités auxquelles il s sont li és. li s doivent apparaître comme de véritables agents 
capables d'entretenir des relations avec les humains; ces relations étant définies 
comme relevant de la « chasse» et de 1'« agriculture» 12. Dans le contexte rituel, 
tandis que la chasse est considérée conune une activité masculine, tout ce qui 
concerne le maïs est envisagé conune la tâche des femmes. Ainsi, dans les premiers 
jours du rituel, les hommes se consacrent à la recherche du cerf et les femmes à la 
décoration des épis de maïs. 
Quelques jours avant le mitote, les chasseurs observent une période de jeûne et 
de prières afin de préparer une partie de chasse aux cerfs. Une période de 
purification est considérée comme une condition pour la réussite de l'expédition. 
Sa fonction présumée est de pousser le cerf à s'approcher du chasseur. Lors de la 
capture d'un cerf, le chasseur doit ramener sa proie jusqu'à la maison et s'occuper 
du traitement de la chair, du cuir et des bois 13. 
Dans le cas du maïs, on prévoit trois ou quatre épis qui, attachés entre eux, 
sont décorés par les femmes de petites fleurs 14. Le maïs rituel et les fl eurs 
destinées à son ornement sont cultivés au centre du champ (esp. 111ilpa) où, à la 
diflërence des grains jetés dans des sillons parallèles ordinaires, il s sont semés 
suivant un mouvement centrifuge. 
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Le couple d'« enfants» se rend à l'endroit où le 111itote va être célébré dès le 
premier jour des préparati fs, leur présence étant requise pendant toutes les 
cérémonies oratoires célébrées à ce stade. Les« enfants» doivent aussi parti ciper 
à toutes les danses nocturnes, où il s sont souvent au centre des actions décri tes par 
les chants. Leur responsabilit é principale consiste à tenir, à des moments déter-
minés, des objets qui leur sont attribués : la fill ette porte une calebasse contenant 
la botte d'épis de maïs et le garçon une gourde remplie d'eau servant à asperger les 
participants lors des prières 15. 
Les objets rituels portés par les« enfants», ainsi que les attributs vestimen-
taires de ces derniers, contribuent à établir un parall éli sme entre eux, d'un côté, et 
le cerf et le maïs, de l'autre. Cette identifi cation leur permet d'assumer la person-
nification des divinités Taha et Tatyi 16 • Toutefois, la limitation des actions 
attribuées aux« enfants » ne permet qu'une personnification de caractère passif : 
ceux-ci ne font que tenir les objets rituels qui soulignent simplement la nature de 
l'entité qu'il s personnifient. 
Les« auxiliai res» ont pour fonction d'attribuer du mouvement aux actions 
des« enfants». Il s doivent les guider dans leurs déplacements et manipuler leurs 
objets rituels autour de l'espace rituel. Par leurs actions, les« auxili aires» insè-
rent les «enfants» dans une dynamique d'interaction réelle leur permettant de 
surmonter leur personnifi cation passive en les conduisant à se déplacer entre les 
autres participants du 111itote. Ces actions ont comme résultat la construction 
d'un espace où tous les exécutants, les «enfants» et leurs objets rituels inclus, 
deviennent des participants (Figure 4). 
Finalement, les «jeunes» ajoutent une dimension temporell e aux actions 
rituelles en assurant la fonction de transformateurs du cerf et du maïs présents 
dans le 111itote. En tant que Narï et Kùhkamua, les« jeunes» permettent la mise 
en scène des processus d'obtention du maïs (agriculture) et du cerf (chasse) et de 
leur traitement culinaire. Afi n de comprendre l'importance de la fonction des 
« jeunes», il faut cependant considérer que ce n'est que grâce à la personni-
fi cation des «enfants», menés à l'interacti on par leurs «auxili aires», que les 
« jeunes» peuvent accomplir cette transformation (Figure 5). 
La configuration résul tante permet de souligner un aspect qui était resté 
imperceptible jusqu'ici. Tandis que, dans les premiers moments du rituel, les 
composantes des divini tés (objets voti fs et «enfants») assument des fonctions 
dont l'i ntention est d'accentuer l'identifi cation entre les différents éléments qui 
sont à l'origine de leur identi té (humains et cerf/maïs), les composants des 
divinités qui apparaissent par la suite (« auxili aires » et « jeunes ») tendent à 
marquer une différenciation entre ces éléments-là. 
Les «auxili aires» insistent pour séparer matériell ement les «enfants» des 
objets rituels qu'il s portent indiquant ainsi que les uns sont dynamiques et les 
autres inertes. À cette fi n, d'un côté, les« auxi li aires» poussent les« enfants» à 
se déplacer dans l'espace rituel et, d'un autre, il s assument eux-mêmes les 
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F1u. 4 - l es « auxili aires» déplacent en dansant les objets votifs des « enfants» (cliché Valdovinos). 
-
Re1résentations 
Détenteurs masculins Détenteurs féminins Fonction des dh·inités -
objets rituels gourde d 'eau calebasse avec épis identification avec 
de maïs produits alimentaires 
« enfants» Ha'atsikan Teih personnification 
- -
« auxiliaires » Ha'atsikan tïbaïre Tcih tï baii·e interactio n 
- -
« jeunes» Narï K ùhkamua transformatio n -
Fm. 5 - Les modes d 'action <les détenteurs des charges. 
déplacements des objets votirs considérés conune étant inertes. La participation 
des« jeunes » tend également à souligner une diflërenciation entre les« enfants » 
et les« objets votirs »,mais cette fois pour identifier les uns comme proies, grains 
et produits alimentaires, el les autres comme agriculteurs, chasseurs el consom-
mateurs (Figure 6). 
Or la contradicti on entre ces deux tendances opposées fait émerger un nouvel 
enjeu qui exige une solution dans l'action rituelle : conunent envisager des 
divinités dont les composants montrent simultanément des tendances à l'identi-
fication et à la d ifférenciation? 
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Composantes Processus Tendance 
cerf/maïs li s apparaissent comme dotés d 'une intentionna-
lité à l' instar des humains 
identification -
Ha'atsikan/Teih li s personnifient des attributs appartenant au cerf 
et au maïs 
Ha'atsikan tï bnii·e/ li s manipulent les objets votifs des «enfants» et 
Tcih tïbnïre guident séparément ces derniers - différenciation 
Narï/Kiihkamua li s mettent en scène la transformation des objets 
rituels en nourriture 
F tG. 6 - Identificati on et différenciati on entre les composantes des divinit és. 
LES DIVI NITÉS INV ISIBLES 
Les chants émis pendant la nuit du mitote offrent des éléments qui proposent 
aux participants une nouvelle« apparence» des divinités, caractérisée a lors par 
leur invisibilit é. C'est justement cette nouvelle image sonore des divinités qui offre 
une solution à la contradiction entre l' identification et la différenciation des 
composantes examinées précédemment. Cette fois, les divinités qui émergent par 
les chants ne sont pas considérées par les exécutants du rituel comme de simples 
évocations. Ell es sont conçues - en tout cas pa r les spécialistes rituels - conune 
authentiquement présentes dans l'espace rituel 17. 
Pour faire « apparaître» les divinités, le chanteur est censé utili ser toute sa 
dextérité afin de décrire à travers ses paroles tout ce qui entoure l'arrivée de ces 
entités invisibles dans l 'espace rituel. Pour y parvenir, il se sert des descriptions 
détaillées qui narrent le voyage des divinités depuis les endroi ts lointains d'où ell es 
sont parties jusqu'à leur rencontre /iic et 111111c avec ceux qui célèbrent le mitote. 
Ainsi, c'est à travers la voix et la narration du chanteur que ces divinités se font 
présentes auprès des participants. 
Le premier couple de divinités qui surgit par les chants correspond à des 
doubles des« enfants» qui, à la différence de ces derniers, sont invisibles tout au 
long du rituel. Ces« enfants invisibles» sont appelés aussi Ha'atsikan et Teih et, 
comme l'indiquent les paroles des chants, il s partagent avec eux les mêmes 
att ributs vestimentaires. En fait , c'est par \Ill jeu entre la concordance et la 
discordance des actions de ces deux couples d'enfants qu'il est possible soit de les 
confondre, ce qui arrive aux néophytes, soit de les d istinguer, comme le font les 
spécialistes rituels. 
Un exemple de la distinction entre les« enfants» et les« enfants invisibles» 
est donné au moment où les derniers arrivent dans l'espace rituel. En décrivant en 
détail l' habillement de ces personnages clans son chant, le chanteur construit leur 
présence. Cependant, il doit également montrer que, au-delà des apparences, il 
n'est pas en train de décrire les caractéristiques vestimentaires des« enfants» qui 
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se trouvent déjà dans l 'espace rituel. Pour cela, il s'efforce de donner une existence 
concrète aux « enfants invisibles » tout en montrant emphatiquement que la 
présence des« enfants» est également prise en compte dans son chant. À cet effet, 
il souligne que les «enfants» sont déjà en train d'exécuter certaines actions 
différentes de cell es qu'il attribue aux« enfants invisibles» 18• 
Un deuxième couple de divinités qui apparaît dans le chant correspond à 
Hùrimua, « La Donatrice de la Vie», et à Tùramuna, « le Grand Cerf de la 
Forêt ». Ces autres composants des divinités sont aussi de nature invisible, mais à 
la difierence de cell es qui ont été présentées plus haut, aucune description de leur 
personne n'est utili sée pour les donner à voir. Bien au contraire, les paroles des 
chants.évoquent leur présence à travers l'énumération de caractéristiques autres 
que leur apparence physique : la description des li eux où les divi nitiés sont censées 
habiter et depuis lesquels elles contemplent le rituel, la nature de leur puissance, 
les faveurs qu'elles font aux humains et l' immortalité dont elles jouissent. 
En contraste avec les« enfants invisibles», ces autres divini tés chantées, bien 
que considérées aussi comme authentiques, apparaissent personnifiées dans le 
rituel par deux des détenteurs des charges : le jeune Narï et la fill ette Teih. On 
reviendra sur ce point plus loin. Pour l' instant ce qui doit être souligné est le 
changement de perspective que ces divinités invisibles apportent par leur pré-
sence. En étant invisibles, elles arri vent à déplacer la contradiction posée par 
l' identification et la différentiation vers un terrain où l'enjeu ne réside plus clans 
l'apparence externe ou dans la capacité d'action 19, mais dans l'assignation de 
rôles à travers lesquels chacune des composantes des divinités se fait présente au 
cours de l'action rit uelle. 
L'ASSIGNATION DE RÔLES RITUELS 
Maintenant que toutes les composantes des divinités ont été présentées, il 
devient possible d'aborder un dernier aspect : l'assignation de rôles permettant la 
mise en scène de la chasse, de l'agriculture et du traitement culinaire réservé au 
cerf et au maïs. À cet effet, l'analyse des actions accompagnant l'énonciation de 
deux extraits de chants est pertinente 20. Il s'agit de chants concernant justement 
la chasse au cerf et le traitement agricole et culinaire accordé au maïs. Dans les 
deux cas, la séquence des actions décrites dans ces chants est traduite en actes et 
gestes par les exécutants du rituel. 
Dans le premier cas, le chant du Tùramuna, « le Grand Cerf de la Forêt », 
contient une description détaill ée de la chasse au cerf. Le chant expose comment 
Ha'atsikan, précédant un groupe de chasseurs, part à la chasse du cerf Tùramuna 
dont le rôle est interprété par le jeune Narï. Suivant les indications données par 
Ha'atsikan, les chasseurs préparent des lassos et partent à la recherche du grand 
cervidé. L'un d'entre eux cherche les traces laissées par le cerf dans la forêt, 
240 
Valdovinos CERF CHASSEUR ET MAÏS AGRICULTEUR DANS LES MITOTES NÂ YERI 
pendant que le reste des chasseurs pose des pièges en forme de toil es d 'araignée 
faites avec les lassos. Il s pa rviennent à l'encercler plusieurs fois, mais Tùramuna 
réussit toujours à s'évader. Ha 'atsikan décide alors de le chasser lui-même et 
prépare son arc et ses fl èches. li poursuit Tùramuna jusqu'à ce qu'il le cerne et le 
tue d'une flèche. li demande alors aux chasseurs de le ramener avec eux. Quand 
Tatyi , « Notre Mère», se rend compte de ce qui s'est passé, ell e va sur place et 
informe Ha'atsikan qu'il vient de tuer son propre frère. Elle pleure et décide de lui 
rendre la vie avant de s'en aller. Ha'atsikan demande quand même aux chasseurs 
d'écorcher le corps et de le déposer dans un trou recouvert de braises 21. U ne fois 
que Je cerf est entièrement recouvert de branches, il revit et se met à danser. 
Le deuxième extrait correspond au chant du maïs. Ici , Ha'atsikan demande à 
Teih de rendre le maïs pour qu'il soit égrené, puis grill é ou bouilli 22 par K ùhka-
mua. Teih se montre a ngoissée par la perte de son « enfant ». Ell e demande alors 
aux esprits des ancêtres ( tyakuatye) d'essayer de le sauver. Les esprits répondent 
que cette situation a été prévue depuis longtemps et qu'elle est inévitable. Teih 
souffre de la mort imminente de son« enfant »qui correspond à la botte d 'épis de 
maïs 23. Finalement ell e accepte de rendre à Kùhkamua son «enfant » et cette 
dernière le cuisine. Les esprits des ancêtres dévoilent alors à Teih que son 
«enfant » ne va pas mourir par la main de Kùhkamua. Cette dernière continue sa 
préparation culinaire (Figures 7 et 8). 
Fro. 7 - Narï joue le cerf et échappe aux 
chasseurs-cerfs qui le poursuivent 
(cliché Valdovinos). 
FIG. 8 - Kùhkamua s'apprête à mett re en 
scène le.s semailles à l'aide d'un bâton 
il fouir ( coa) (cliché Valdovinos). 
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Les deux extraits des chants présentent une structure simil aire dont l'abou-
tissement est la transformation du cerf ou du maïs en nourriture (Figure 9). Par 
l' intervention d'un intermédiaire (a), apparaît d'abord une situation de transfor-
mation mal réussie (b), puis l'accomplissement du processus de transforma-
tion (c), et enfin a lieu le dévoilement d'un secret qui contredit les apparences (d), 
c'est-à-dire qui réaftir me que la destrnction entraînée par ricochet dans le pro-
cessus de transformation du cerf et du maïs n'implique pas la mort de l'entité qui 
en était la victime. Finalement, un nouveau médiateur conclut la transformation 
du cerf et du maïs en nourriture (e). 
Aclion\Enlilé Cerf Maïs 
a) appel à un Ha'atsikan demande aux Ha'atsikan demande à Teih de 
intermédiaire harilrame de tuer Tùramuna rendre le maïs à Kùhkamua 
«le Grand Cerf » 
b) empêchement de les harilrame n'arri vent pas à tuer Tcih essaie de sauver le maïs en 
l' intermédiaire Tùramuna parlant aux tyahkuatye 
c) confrontation entre Ha 'atsikan tue le cerf Tcih donne le maïs à Kùhkamua 
dédoublements (représenté par Nar'i) et cette dernière le fait cuire 
d) révélation de l'idcn- Tatyi dit à 1-Ia'atsikan que le cerf les esprits renseignent Tcih sur 
l ité de la victime est son frére et lui rend la vie l' immortali té de son «enfant » 
c) transformation en Ha'atsikan demande aux Kùhkamua cuisine I'« enfant » de 
nourriture l iarilmme de cuisiner le cerf Teih, qui est le maïs. 
FtG. 9 - Les processus de transformation du cerf et du maïs dans les chants ri tuels. 
Au cours du 111itote, les détenteurs des charges rituelles mettent en scène les 
interactions qu'entretiennent les Nâyeri avec les deux produits alimentaires qui 
apparaissent au centre de l'action. D'un côté, Ha'atsikan et Narï, par l' intermé-
diaire de Ha'atsikan tïbaii'e, assurent la mise en scène des processus concernant le 
cerf. D'un autre côté, Teih et Kùhkamua, à l'aide de Teih tï baii'e, montrent le 
traitement qui est fait du maïs. La distribution des rôles utili sée dans le 111itote 
accorde à Ha'atsikan («enfant ») la position du chasseur et celle de cerf à Narï 
(«jeune»). D e leur côté, Kùhkamua («jeune») assume le rôle d'agriculteur et la 
fi ll ette Teih cell e de la procréatrice du maïs culti vé (Figure 10) 24• 
Processus Dédoublement Segmentation Processus 
Ha'atsikan = chasseur 
chasse au cerf 
«enfan t » ;tccrf Ha'atsikan (chasseur) tue le cerf 
Narï ;tehasscur (Narï) 
«jeune » =cerf 
Teih ;tagrieultcur 
culture du maïs 
«enfant » = maïs Ki1hkamua (agrieultcur/cuisi-
Kùhkamua = agriculteur nièrc) s'occupe du maïs (Teih) 
«jeune » ;tmaïs 
F 10. 10- Les rôles assumés par les divin ités dans l'action rit uell e. 
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La mise en scène des deux extraits de chants cités signale l'intervention des 
divinités - à travers les personnifications assumées par les détenteurs des char-
ges - en tant que médiatrices entre les humains et les produits qu'elles manipulent 
jusqu'à l'obtention de nourriture par les premiers. La positi on des divinités est 
cependant loin d'être simple. Leur médiation consiste à assumer simultanément 
l'ensemble des rôles exigés pour donner à voir la relation entre hommes et 
produits alimentaires, c'est-à-dire que les divinités apparaissent comme étant en 
même temps le terme qui souffre de la transformation (cerf et maïs) et celui qui 
exécute la transformation (chasseur, agriculteur et cuisinier). 
LA REDf.: FINITIO N DU llÔL E DF.S HUMAU"S 
En occupant l'ensemble des rôles dans la mise en scène de la transformation 
du cerf et du maïs en nourriture, les différentes composantes divines amènent les 
humains à accomplir une autre transformation qui les concerne au premier chef 
et qui propose une solution à la conception qu' il s ont de l'approvisionnement des 
produits considérés comme archétypes de leur nourriture. À la différence de la 
transformation subie dans la vie réelle par le cerf et le maïs, cell e-ci ne suppose pas 
un changement d'état. Elle implique, cependant, la modifi cation de la manière 
dont les Nayeri conçoivent leur relation avec le cerf et le maïs. 
Si l'on suit la progression de l'ensemble des actions exécutées dans le 111itote, 
on voit que, dans un premier temps, pendant les préparatifs, les Nayeri apparais-
sent comme les participants actifs de la relation, défini e comme étant de 
«chasse», qu'il s entretiennent avec le cerf, et de cell e d'« agriculture», qu'il s 
entretiennent avec le maïs. Ainsi, les hommes partent à la chasse et les femmes 
s'occupent de l'élaboration culinaire des produits fait s à base de maïs 25. À ce 
stade, le cerf et le maïs se voient assigner une positi on passive, car il s se font 
cherche1; culti ver et cuisiner respectivement. 
Ensuite, au cours des danses guidées par les chants, ce sont les différentes 
composantes divines qui détiennent l'ensemble des termes de la relation que les 
humains entretiennent normalement avec le cerf et le maïs. Ell es assument, d'un 
côté, les rôles de ceux qui cultivent, chassent et préparent le cerf et le maïs et, d 'un 
autre côté, les rôles mêmes du cerf et du maïs. De ce jeu de rôles, les Nayeri 
retiennent le caractère actif du cerf et du maïs, qu'il s projettent ensuite dans la 
relation qu' il s entretiennent avec ces entités en dehors du rituel. Ainsi, la chasse 
au cerf peul être interprétée comme une relation où le cerf se rend lui-même aux 
chasseurs et le maïs se transforme lui -même en nourriture, ainsi qu'en rend 
compte la mythologie 26. 
Le repas cérémoniel qui marque la fin des danses apparaît ainsi comme 
l' acceptation de la part des humains des actions du cerf et du maïs. Par ce repas, 
les premiers projettent vers les seconds la responsabilité de l'obtention des 
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produits alimentaires : ce sont le cerf et le maïs qui se li vrent eux-mêmes aux 
hommes, tout en se préservant (Figure l l ). 
Moment du rituel Rôle actif Rôle passif 
préparatifs humains cerf/maïs 
chants et danses divinités '\.. divinités 
repas cerf/maïs ....;: thumains 
FrG. 11 - Le changement de positi on du rôle des humains. 
En tant que participant actif, le cerf peut être enfin considéré pleinement 
comme Tahà, «Notre Frère Aîné», puisque les Nâyeri peuvent alors envisager 
dans cette relation que l'on peut qualifier de germanité non seulement des 
interactions de type compétition, où le résultat de la chasse dépend de l' habileté 
du chasseur, mais également des interactions de type compli cité, où le cerf doit 
reconnaître les efforts de purification du chasseur et se rendre à lui par sympathie. 
Un résultat similaire concerne le maïs qui est appelé Tatyi, « Notre Mère». Cette 
céréale n'est plus simplement considérée à travers une relation de type agricole o ù 
les Nâyeri doivent s'occuper d'elle, mais plutôt dans une relation de type maternel 
où les Nâyeri seraient les enfants et le maïs la mère, il s seraient dépendants de la 
céréale 27. 
Si ce retournement de positions entre les Nâyeri, d'un côté, et le cerf et le maïs, 
de l'autre, permet aux premiers de concevoir les relations qu' il s entretiennent avec 
les seconds comme des relations de parenté, il en est de même pour les li ens qu' il s 
ont avec les divinités, occupant des positions identiques à cell es qui sont attri-
buées dans le mitote au cerf et au maïs. De ce fait , il est évident que toute relation 
qui est donnée à voir au cours du mitote s'inspire d 'abord de relations entretenues 
entre humains et que celles-ci se projettent ensuite vers celles qu'entretiennent les 
humains avec des entités différentes. 
CONCLUSION 
Les divinités apparaissent comme les participants idéaux du mitote car, à 
travers leurs composantes, elles sont prêtes à assumer tous les rôles nécessaires 
pour l'accomplissement de la transformation du cerf et du maïs en nourriture. En 
même temps, leur mise en scène offre aux Nayeri une façon de transformer la 
vision qu'il s se font des relations qu'ils entretiennent avec ces autres entités du 
monde. 
Les observations sur le mi lote ici présentées montrent que la mise en scène des 
divinités nâyeri contribue à exprimer la complexité de ces entités. Ain si, en plus 
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des objets rituels, trois charges rituelles («enfants, «auxiliaires» et «jeunes») 
sont nécessaires afin de créer une configuration reflétant l'ensemble des compo-
sants des divinités. À travers ces composantes s'expriment simultanément deux 
tendances opposées : l' une qui tend à unifier les différentes parties et les proprié-
tés des divinités, tandis que l 'autre souligne leur discontinuité. Mais, en raison de 
l'apparition des personnifi cations invisibles des divinités suggérées par les chants, 
surgit une nouvell e perspective : la nature des divinités- avec ses identifi cations et 
ses différenciations - est déplacée en faveur d 'une approche relationnell e où ce qui 
compte est plutôt la distribution des rôles requis pour la mise en scène de la chasse 
et de l 'agriculture. À ce moment, les détenteurs des charges qul assument déjà la 
personnification des divinités s'engagent dans les rôles nécessaires pour accom-
plir la transformation du cerf et du maïs : chasseur ou cerf, pour les garçons, et 
agriculteur o u maïs, pour les fill es. 
Chacune des personnifications des divinités nayeri dégagées par l' action 
rituell e apparaît donc insérée dans des réseaux relationnels différents entre les 
participants, entre elles-mêmes et entre les rôles qu'ell es assument clans la mise en 
scène. En ce sens, la configuration rituelle peut être décrite non seulement comme 
une condensation de relations contradictoires (H ouseman et Severi 1994), mais 
également comme une condensation de personnages engagés simulta nément 
dans des perspectives différentes. 
Les données nayeri permettent égalem ent de revenir sur la théorie du sacrifice 
tell e qu'ell e a été avancée par Robertson Smith (1969) 28 et reprise par Hubert et 
Mauss (1968a) à travers l'idée que« le sacrifi ce est un moyen pour le profane de 
communiquer avec le sacré par l' intermédiaire d 'une victime» (ibid., 1968b, 
p. 16). Dans leur ana lyse, le sacrifice implique la mise en interaction de trois 
termes : la victime qui sert d 'intermédiaire, le sacrifiant et le dieu qui préside le 
sacrifi ce. Si, dans l'analyse des auteurs, le sacri fice apparaît, avant tout, conune un 
moyen utili sé par les hommes pour c01mnuniquer avec les dieux par l' intenné-
diaire d 'une vict ime conunune, dans le cas nayeri et selon l'approche envisagée 
dans ces pages, ce sont plutôt les divinités qui apparaissent comme les entités 
communes aux exécutants du rituel et comme a rchétypes de leur nourriture. 
Ainsi , la mise à m ort ritualisée du cerf et du maïs assumée par les détenteurs des 
charges semble, pour les Nayeri , un moyen pour s'approcher de ces aliments et 
pour créer avec eux des li ens stables socialement reconnus 29. Pour cela, les 
divinités, entités mobiles par excellence, apparaissent conunc des médiateurs 
exemplaires. * 
• Manuscrit reçu en janvier 2007 et accepté pour publication en septembre 2007. 
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NOTF.S 
Une première version de cette analyse a été présentée dans le séminaire de recherche« Guerre, chasse 
et sacrifi ce en Mésoamérique » proposé par Grégory Pereira el Alain Breton en janvier 2006. Depuis, 
j 'ai pn avancer dans mes réfl exions sur le mitotc naycri. Je remercie, pour leurs commentaires, les 
membres de l'atelier d 'écriture des doctorants d'ethnologie du Laboratoire d'ethnologie et de sociolo-
gie comparative (2006-2007) avec qui j'ai pu discuter de ce texte. Je remercie aussi Martin Hcrvouët 
pour ses commentaires et, de manière particulière, François Derlhomé qui a relu différentes versions de 
cc travail. 
1. Les Naycri habitent dans l'Ouest du Mexique, dans la partie de la Sierra Madre occidenta le 
correspondant à l'État du Nayari t. Il s'agit d'une populati on indienne d'environ 1 S 000 personnes qui 
partagent une même langue (cora) de la famille yuto-aztèque et un même type d'organisation sociale et 
politique. Pour cet article, je pars des observations que j 'ai recueilli es dans la com1111111auté de Jcsii s 
Maria, où je réalise des séjours de terrain depuis 1997. Je m'appuie également sur mon étude de la 
traditi on rituelle d'un groupe cognatique habitant le sud du territoire mariteco. Les cycles rituels 
d'autres communautés nayeri ont été décrits par Coyle (2001) et Guzm{m (2002). 
2. Les mitotc sont considérés comme les rit uels agricoles des Nàyeri , bien qu' il s traitent également 
d 'autres aspects. Par contraste, d'autres cérémonies sont organisées sur des thèmes faisant aussi 
allusion au cycle agri cole, comme le cycle de vie d u Christ. La présence constante et simultanée des 
danses et des chants constitue la caractéristique principale des mitol<'. Le mot mitotl! provient du 
nahuatl, langue qui a été uti li sée dans la région par les missionnaires catholiques comme l i11g11ajiw1ca. 
Le terme« mitotc »et son équivalent cora « 111eh1yi11yieita'alw »font effectivement référence à la danse. 
Mitote a servi aux premiers évangélisateurs pour désigner un type particulier de rituel païen caractéri sé 
justement par la présence de danses. Pour des questions de simplicité et en dépit des controverses 
(A lvarado 2004), j'utili serai ici le terme mitotc. 
3. Les Nùycri observent notamment des similit udes entre le cycle de vie c l de croissance du maïs et 
celui du cerf. En effet, dans la région mo ntngneuse habitée par les Naycri, il n'y a qu'une seule saison des 
pluies (de juin à octobre), il ne peut donc y a1·oir qu'un cycle de travail agricole par an (Gonzùlcz Ramos 
1972, pp. 19-20). Au cours de cc cycle unique, le sarclage du terrain agricole coïncide avec le moment où 
les cerfs perdent leurs bois (avril -mai), tandis que l'éclosion des épis du maïs arrive en même temps que 
la poussée de leurs nouveaux bois (septembre-octobre). 
4. Dans la région du Gran Nayar, une communauté comprend une population habitlln t un 
territoire déli mité géographiquement dont les membres partagent des pratiques culturell es, une 
variante dialectale de la langue corn cl une organisation politique établi e autour d 'un gouvernement 
traditionnel, c'est-à-dire selon des règles internes déterminées pll r les anciens de chaque groupe. 
5. Les groupes cognatiques nayeri s'organisent autour d'un homme considéré comme le chef ou 
principal. Généralement, cette positi on est assumée par l'aîné d'une fratrie dont le père a été également 
l'aîné. Le reste du groupe est composé par les individus possédant des liens généalogiques avec le 
pri11cipal, ainsi que leurs conjoints. 
6. Pour qu'un 111itotc soit considéré comme réussi, il faut que le chanteur et ceux qui guident les 
danses arrivent f1 faire danser le plus grand nombre de personnes et il les motiver pendant toute la nuit. 
Pour une description détaill ée des 111i101e nùycri, voir Preuss (1998a et b ; 1912), Coyle (2001), Guzmiln 
(2002), Valdovinos (2002) et Alcocer (2003). 
7. Dix chants sont exécutés, l'un après l 'autre, tout au long de la nuit. Chacun d'eux dure 
approximati vement une heure. 
S. Le parall élisme entre le maïs et le cerf, sur lequel l'acti on rituell e insiste à travers sa mise en scène, 
ne coïncide certainement pas avec la place que ces éléments occupent dans la vie quotidienne des 
Nùyeri : en efl è t, le maïs et l'agriculture sont beaucoup plus importants q ue le cerf et la chasse. 
9. Le préfLxe la- est le pronom possessif de la première personne du pluriel. Les racines /111 et tyl se 
traduisent respecti vement par« frère aîné» et « tante» (mère classifi catoire). La compositi on des noms 
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des divinités correspond donc à des termes de parenté qui prennent, comme ego, les Naycri. Taha, 
« Notre Frère Aîné », et Tatyi, «Notre Mère», correspondent, après Tayau, « Notre Père », aux 
divinités principales du panthéon nayeri. Les trois sont étroitement li és à des éléments saill ants de la 
religion nayeri (respectivement le cerf, le maïs et le soleil), mais aussi à des entités associées au panthéon 
catholique (respectivement Saint Michel, la Vierge Marie et Christ). Dans cette analyse, je ne considère 
que les deux premières divinités, car la troisième (Tayau) ne fait l'objet que de certaines mentions au 
cours des mitote. 
10. Ce long parcours s'avère indispensable pour la conservation du savoir-faire rituel, ainsi que 
pour la transmission des chants dans le cas des participants masculins. 
11. En corn, ces charges reçoivent les noms de Ha'atsikan tï baii'e et Teih tï bai're, litt éralement 
«celui qui aide Ha'atsikan »et« cell e qui aide Teih ». 
12. Ici , il semble indispensable d'établir une distincti on entre« relation »et « interaction ». Pour 
cela, je reprends la proposition de Derthomé (2006) qui définit une « relation » comme le rapport 
intentionnel et vir tuel entre deux ou plusieurs agents qui est spécifié par des propriétés fo rmell es, et une 
« interaction » comme l'ensemble des perceptions, gestes, paroles et émotions, c'est-à-dire la mise en 
rapport concrète de deux ou plusieurs agents. Ainsi, chaque type de relation recouvre une gamme 
d 'interactions pertinentes qui l'actualisent en retour. Dans cette étude, puisque le maïs et le cerf sont 
traités comme des agents, la relation « agriculture», par exemple, inclurait les interactions« sélection 
des grains»,« semaill es» et « récolte», tell es qu'elles sont mises en scène dans le rituel. 
13. Puisque la présence de ce gibier est considérée comme très souhaitable, il arrive qu'un chasseur 
parte à la chasse des mois à l'avance. Dans ce cas, la majeure parti e de la \•iande rapportée sera séchée 
afin de pouvoir être utili sée à l'occasion du rit uel et seule une petite partie pourra être consommée par 
la famille du chasseur, lt condition de mettre à l'abri tous les restes. Ces déchets seront rassemblés avec 
ceux obtenus après la consommation rituell e. L'ensemble sera ultéri eurement déposé dans une caverne 
située dans la montagne dont les esprits sont considérés comme les protecteurs de l'espace rituel. Un 
traitement similaire est accordé au maïs qui est utili sé dans les mitote: aucune partie des grains ne doit 
être négli gée ou laissée à la portée des animaux ; les déchets étant également déposés il la fin du rituel 
dans la grotte mentionnée plus haut. 
14. Chacun des 111i101e est en relation avec un moment préc is du cycle agricole e t le maïs employé 
dans le rituel est donc mis en scène en accord avec cette phase du cycle: soit comme grains évoquant les 
semailles, soit comme épis frais de la nouvell e récolte, soit encore comme épis secs destinés au stockage. 
15. Le cerf étant considéré comme le gardien du maïs et comme celui qui s'occupe de lui fournir 
tout ce dont il a besoin, la possession de la gourde d'eau servant à asperger les participants du rituel 
indique que son détenteur agit en tant que gardien du maïs, donc en tant que cerf. 
16. Dans cet article, le terme« personnification » fait référence à l 'action de montre r sous les traits 
d'une personne une entité autre. Si, dans le cas ethnographique qui nous occupe, celle entité autre est 
une divinité, cela ne veut pas dire qu' il s'agisse d 'un cas de possession où la personnifi cation et la 
divinité sont confondues, comme il arri ve dans d'autres situations rituell es (Gcll 1998, pp. 150-153). 
Ai nsi, en dépit d u fait que les personnes qui assument la personnification des divinités sont appelées du 
nom de ces dernières, tous les participants du rituel s'accordent à dire qu'il ne s'agit pas de la divi nité 
ell e-même. Toutefois, cette personnifi cation est spéciale et cli c doit être traitée de manière part iculière, 
au moins pendant son intervention dans lc-s actions rituell es. De ce fait , on peut dire que les personni-
fi cations dont on traite semblent être des exemples typiques de «pièges il pensée» (Smith 1979, 
pp. 139-170). 
17. Dans cc sens, le chanteur apparaît comme un médiateur entre les personnifi cati ons visibles des 
divinit és et leurs personnifications invisibles. 
18. Ce type de dédoublements par l'acti on des chants est un phénomène courant dans les chants 
chamaniques. Severi (1996, p. 239) donne un exemple très intéressant d 'un chant thérapeutiq uccuna où 
le chamane se construit lui -même une identité complexe par un procédé similaire que l'auteur décrit 
comme une «constructi on en abîme de l'énonciateur ». JI définit aill eurs ce phénomène connue 
« réflexivité » (Severi 2002). 
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19. Comme dans certains cas amazoniens (Descola 1986, p. 93), la mythologie nàycri conçoit un 
temps où les discontinuités physiques n'étaient pas pert inentes, car tous les êtres de la nature avaient 
une apparence humaine. Dans ce lexie, cependanl , je ne pars pas de la croyance. Je m 'intéresse plutô t à 
la manière dont la discontinuité physique entre les humains el ces autres entités est t raitée au sein des 
interact ions rit uell es_ 
20. En raison du manque d 'espace, je n'i nclus pas ici la transcription des chants de mitote. 
Toutefois, le lecteur intéressé peut trouver des exemples dans Preuss (1998d ; 19 12). 
21. Cc processus est en fait la technique culinaire utilisée pour la préparati on du cerf chassé qui a 
li eu la veille des d anses des mitote. 
22. Cela dépend du moment du cycle agricole auquel correspond le mitote. 
23. Le chant et les actions rituelles conduisent à allribuer deux identit és à I'« enfant » de Teih : une 
humaine, l'autre de maïs. 
24. L'analyse des extrait s précédents permet d'aborder une question qui apparaît de manière 
récurrente dans les interprétati ons anthropologiques sur ce type de matériel : l'identificati on des 
personnages parti cipant à des processus agricoles cl cynégétiques avec des entités généralement 
représentées pa r des planètes cl des étoiles. Dans ces analyses, on a beaucoup discuté de la possibilit é 
d 'établir des analogies entre les couples chasseur/proie ou agri culteur/maïs el les couples inspirés des 
observations astrales comme celui de l'étoile du matin/étoile du soir, en cc qui concerne la planète 
Vénus, et le couple soleil diurne/soleil nocturne, qui apparaissent aussi comme les faces opposées d 'une 
même enti é. Dans cell e litt érature anthropologique, il existe une tendance à envisager la relation entre 
aspects opposés d 'un même dieu astral comme un modèle pour comprendre des pratiques et des 
croyances reli gieuses, all ant de l' agriculture jusqu'au sacrifi ce, en passant par les rites propitiatoires de 
pluie cl la chasse au cerf. Pour plus de détail s sur celt e perspective voir Prcuss (1998c; 1912 ; 1929) e t 
Neurath (2004). 
25. Dans le mitotc de juin, l'accent est mis sur l'act ivité agricole, tandis que dans les deux autres 
c'est le processus culinaire qui est mis en scène. Toutefois, le traitement culinaire donné à voir dans le 
rituel est conçu comme une métaphore des techniques et des conditi ons nécessairc.s pour le travail 
agricole. 
26. Dans la mythologie, par exemple, Tahà, « Notre Frère Aîné», est considéré autant comme un 
chasseur que comme un cerf et Tatyi, « Notre Mère», est conçue comme une femme qui se moud 
ell e-même car ell e est aussi maïs (Preuss 19 12). 
27. Cell e approche permet d'expliquer le fait que le maïs soit considéré autant comme une mère qui 
nourrit les hommes que comme une pet ite fill e qui demande des soins. 
28. D'après Robertson Smith ( 1969, p. 345), « (. .. J the f11111/a111e11tal idea of sacrifice is not that of a 
sacrcd tr ibute, but of co1111111111io11 between the god 11111/ his 1rorshippers byjoint participation in the lfr ing 
j/esh and blood of a sacrer/ l'icti111 ». 
29. Descola (2005, pp. 22, 35, 126) a indiqué à plusieurs occasions l'importance des liens de cc type 
établi s entre les hommes el les entités suscepti bles de devenir leur nourriture. 
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